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ELS ITINERARIS DE LA HUMANITAS 
Josep GIL 1 RIBAS 
«Horno sum; nihil humanum a me alienum puto.» Aquest aforisme podria 
ser ben bé el fil conductor d'aquesta col.laboració al merescut homenatge que 
la nostra Facultat dedica a Josep M. Rovira Belloso. «Expert en humanitat» és 
com Pau VI, que havia sovint subratllat l'humanisme del concili Vatick 11,' es 
presenta, el 4 d'octubre de 1965, a l'assemblea general de les Nacions Unides.2 
Rovira Belloso, fidel al mestratge del papa Montini,3 ha volgut fer de l'hu- 
manum una autkntica categoria teolbgica. Ho posa de manifest en el llibre titu- 
lat La humanitat de Déu. Aproximació a l'ess2ncia del cristianisme, un llibre 
1. L'última vegada fou el 8 de desembre de 1965, en la clausura del Concili. Abans ho havia 
fet el 29 de setembre de 1963, el 4 de desembre de 1963, el 14 de setembre de 1965 i en la ses- 
sió pública de clausura, el 7 de desembre de 1965, que és quan va dir: «Tot l'home fenomenic, 
és a dir, amb el revestiment de les seves innombrables aparences, s'ha plantat, dinem, davant 
l'assemblea dels pares conciliars, homes ells també, tots pastors i germans, i, per tant, atents i, 
amorosos: l'home trigic víctima dels seus propis drames, I'home que, ahir i avui, cerca de posar- 
se per damunt dels altres, i que, a causa d'aixb, és sempre frigil i fals, egoista i feroc; després 
l'home insatisfet de si, que nu  i que plora; l'home versitil, sempre a punt de representar qual- 
sevol paper, i l'home enterc que només creu en la realitat científica; l'home tal com és, que 
pensa, que estima, que treballa, que sempre espera alguna cosa, el jlius accrescens, el fill que 
puja (Gn 49,22), i l'home sagrat per la innocencia de la seva infancia, pel rnisten de la seva po- 
bresa, per la pietat del seu dolor; l'home individualista i l'home social; l'home laudator tempo- 
ris acti, que lloa els temps passats, i l'home que somnia en l'esdevenidor; l'home pecador i 
l'home sant; i altres i altres.» De tots els documents del Concili és sens dubte la Gaudium et spes 
la més explícita a nivel1 d'humanisme (vegeu-ne sobretot el núm. 3). 
2. Hereu, a la seva manera, de Pau VI, Joan Pau 11 escrivia, l'any 1991, en la Centesimus 
annus, un capítol amb aquesta capcalera: «L'home és el camí de l'Església», una idea manlle- 
vada de la Redemptor hominis, núm. 13. 
3. Del papa Montini hi ha molt bona i amplia bibliografia. Dono preferencia al llibret de Ber- 
nabé DALMAU, Pau VI, home i papa (El gra de blat 25), Barcelona: Publicacions de 1'Abadia de 
Montsenat 1978. 
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que Eugenio Trias, en el prbleg, qualificava d'.excel.lent, com «una aportació 
cultural de primer ordre».4 
No sé si és el millor, pero sens dubte que és un dels llibres més originals 
que el seu autor ha escrit: un text que palesa l'estil d'un discurs obert, que su- 
pera arnb elegancia la famosa subcultura eclesiastica, tan desacreditada. Ro- 
vira Belloso practica arnb facilitat i competencia la interdisciplinarietat; i ho 
fa arnb la naturalitat del qui és capac de recórrer tots els viaranys de la cultura, 
des de les arts plastiques a la poesia i a la música. Els qui hem tingut el privi- 
legi de tractar-lo i de conversar sovint arnb el1 -la conversa arnb Rovira Be- 
lloso és simplement un plaer!- en podem donar testimoni. 
El llibre m'ha servit per a bastir aquest article. En efecte, Rovira Belloso 
empra la humanitas per a pensar el Déu trinitari, si més no en el sentit que 
«l'home Jesús desplega la "humanitat de Déu" al be11 mig de la convivencia hu- 
mana». Rovira Belloso empra aquesta categoria per a resoldre l'etern problema 
huma del coneixement del que és diví i de la comunicació de Déu en la histb- 
ria;5 i també ho fa per a definir el que és huma. 
És «huma» tot allb que fa referencia a l'home; i és encara «més h u m h  allb 
que «procedeix, com un do i una comunicació, de la inesgotable iniciativa di- 
vina de Déu», una iniciativa que, quan incideix en la humanitat, «produeix un 
canvi de nivel1 -una ruptura- respecte del curs irnrnanent del món: un enriqui- 
ment qualitatiw.6 És «huma», també, allb que genera l'abstracció «humanitat», 
la humanitas que, d'altra banda, és un concepte polivalent que ha obert solcs 
inesborrables en la cultura humana. D'«itineraris», la humanitas n'ha seguits 
molts. En veurem, a continuació, uns quants. 
La humanitas seria, en primer lloc, allb que defineix l'ésser humh. A l'arrel 
de la humanitas hi ha el concepte de natura («naturalesa»). Rovira Belloso, des- 
4. Josep M. ROVIRA BELLOSO, La humanitat de Déu. Aproximació a l'ess2ncia del cristia- 
nisme (Estudis i documents 38), Barcelona: Edicions 62 1984, 246 pp. La citació és a la p. 5. 
5. Ibíd., 96-104. D'aquest principi, Rovira Belloso en dedueix la necessitat de «humanitzar» 
el fet cristih i d'acceptar sense reserves que el transcendent «s'anticipa en la vida quotidiana» 
(PP. 105-109). 
6. Ibíd., 11 1. «Crist, és a dir, el nostre univers humanitzat», escriu Rovira Belloso com a 
capcalera de la tercera part del llibre, on l'autor aprofundeix en la humanització de Déu: una ex- 
pressió que vol assenyalar «la voluntat i tendencia de Déu a atansar-se més i més als homes, a 
manifestar-se en allb que és humi -"creat a imatge seva"-, assumint finalment la carn i el rostre 
de l'home (Jesús) i duent així a t e m e  la implicació de Déu arnb el que és humh, com a acom- 
pliment d'una promesa gratuita i alliberadora: "Jo seré amb vosaltres"» (p. 137). 
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prés de plantejar els diversos aspectes de la relació filosofia-teologia? reclama, 
d'una banda, la flexibilització d'aquest concepte, semblant a la duta a teme per 
sant Agustí (que l'entén com allb «quod dedit nativitaw), per sant Ambrbs (que 
tendeix a convertir i a transcendir la physis humana amb el do de Déu) i per sant 
Basili (que oposa un cert correctiu evangklic a la manera «naturalista» de veure 
les coses). Rovira Belloso estableix la tesi (agosaradament heideggeriana!) que 
«lYexistkncia humana (i de manera adequada l'existkncia de Jesucrist) és el lloc 
on esclata i es manifesta Déu», per tal com «en Crist la humanitat és traspasada 
per la unció de 1'Altíssim que en ella es revela i per ella s'expressa».8 
l. La humanitas de la «naturalesa» humana 
La qüestió plantejada és aquesta: quina és la «naturalesa» de l'ésser humi? 
1 la resposta seria la «definició» de l'home a partir de la seva natura. Pyrb la 
qüestió pressuposa que l'home té o és una «naturalesa» que posterionnent ad- 
quiriri. o podrh adquirir, diverses connotacions complementkries. Ho veurem 
ara mateix, mirant de no allunyar massa la reflexió teolbgica de la filosbfica. 
a) Ld versió metafisica de la «naturalesa» humana 
D'entrada, ens situem de ple en l'anomenada «antropologia filosbfica»,9 
una disciplina que vol servir de fonament d'altres possibles i legítims planteja- 
ments antropolbgics.10 1 també d'entrada cal afegir que aquest tipus de reflexió 
duu a formular «conceptes directius», referits a l'«esskncia», a la «idea», al 
«concepte», a la «naturalesa», etc. de l'home, i a situar-lo en l'univers. 1 val a 
dir que l'anomenada «antropologia teolbgica» segueix aquest mateix esquema, 
si bé, com és evident, posant en relleu l'«esskncia» de l'home en relació amb 
el Déu creador i salvador. 
7. Rovira Belloso posa de manifest el «naturalisme» grec enfront del rnissatge de salvació (re- 
ceptiu-actiu) de 1'Evangeli (pp. 25-30); subratlla la debilitat del pensament cntic en la recepció de 
l'heblenisme (pp. 30-34), pero valora positivament el corrent metafísico-religiós de l'hel.lenisme, 
«que sap llegir "la revelació en la imatge", com va dir arnb frase genial Hilari de Poitiers*, un cor- 
rent advertit pels patrblegs i teolegs de la Nouvelle Thkologie, de la generació de 1945, especial- 
ment per Hans Urs von Balthasar, pero gairebé oblidat després (pp. 34-37). 
8. Ibíd., 29-36. 
9. Estaria disposat a subscriure l'opinió dels qui creuen que, d'antropologia filosbfica, pro- 
piament, no n'hi ha haguda fins a Kant, tot i que aquest, en formular les tres grans preguntes fo- 
namentals de la metafísica, no va desenvolupar-la. Prescindeixo d'altres signficats, com el que 
proposa Feuerbach amb el seu reduccionisme antropologic. 
10. Vegeu Helmut FAHRENBACH, «Hombre», en Conceptos fundamentales de Jilosofa, 11, 
Barcelona: Herder 1978, p. 708. 
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Ens trobem, doncs, irnrnersos en la cdarrera pregunta» sobre l'home. Can- 
tropologia filosbfica s'interroga sobre l'«essencia» de l'objecte «heme». Com 
a disciplina específica és molt més que el conjunt d'enunciats antropolbgics 
d'un determinat sistema filosbfic (posem per cas, en el d' Aristbtil o en el d' A- 
gustí). Cantropologia filosbfica assenyala una nota o conjunt de notes que de- 
terminen l'<<esskncia» de l'ésser humh, sense oferir una visió global i unitaria 
del fenomen «heme». 
És el que passa amb la «definició» d'home com a animal rationale (o, en 
la versió grega més informativa, de Zj.i~ov hóyov EXOV). En aquest cas, la nota 
distintiva i deterrninant de l'essencia de l'home és la rationalitas (essent la ani- 
malitas quelcom «secundari»). En realitat, perb, es tracta d'una fórmula que re- 
quereix una explicació (com és ara la donada per Scheller, que configura 
l'home com a «unitat cos-anima-esperit»). 
En el segle XIX, la fórmula va experimentar un cert canvi: la animalitas es 
convertí en concepte bhsic i la rationalitas esdevingué concepte secundari. Tin- 
drem ocasió de repassar breument el cansament metafísic»; voldria, perb, 
avancar que, davant la problemhtica d'aquesta tradició, s'ha optat per un enfo- 
cament estructural-analític i funcional, que vol donar raó de la «forma consti- 
tutiva de la vida» o de la «manera de ser de l'home», un enfocament que ben 
bé podria ser representat per l'antropologia biolbgico-filosbfica (H. Plessner i 
A. Gehlen) i per l'anhlisi de l'existencia de la filosofia existencialista (el primer 
Heidegger i el darrer Sartre). 
La fórmula té les seves arrels en la filosofia grega, bhsicament en l'aristo- 
telisme, preocupat, com és sabut, per discernir la natura dels éssers. No cal dir 
que aquest «naturalisme» s'instal-lh, tot superant-lo, en la teologia cristiana fins 
a l'edat mitjana. 
L'influx de la filosofia grega en la teologia i en la doctrina de 1'Església és 
més que evident. El primer contacte de la teologia amb la filosofia grega va tenir 
lloc a partir del concepte de x a ~ 6 ~ i a ,  a l'hora de valorar el cristianisme com 
l'«educador» de la humanitat. Prothgoras deia que l'home és la mesura de totes 
les coses; Plató va canviar el sentit de l'expressió i va dir: Déu és la mesura de 
totes les coses, Déu és el apedagog de tot el món». Orígenes afirma que Crist, en 
quant encarnació del Logos diví, és el gran «mestre» de la humanitat: Crist acom- 
pleix un procés iniciat en la Creació, que va fer de l'home una Jinatge de Déu.11 
1 l .  Cf. Wemer JAEGER, Cristianismo primitivo y paideia griega (Breviarios), México: 
Fondo de Cultura Económica 1965, 147 pp. A Jaeger li interesa la forma en que la paideia 
grega va afectar el món llatí: «en gran medida, los detalles de este gigantesco proceso no han 
sido estudiados aún, pero pueden seguirse a través de la Edad Media; y desde el Renacimiento 
hay una línea que nos lleva directamente hasta el humanismo cristiano de los Padres del siglo 
IV (sobre todo a los Capadocios) y a su idea de la dignidad del hombre y de su reforma y re- 
nacimiento por el Espíritu» (p. 139). 
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La comprensió metafísica de l'home ha anat experimentant tot un seguit de 
correctius fins a arribar a la crisi histbrico-espiritual del segle XIX;l2 corn veurem, 
la teologia ha preferit de repensar la humanitas des de la perspectica histbrica. 
b) La «naturalesa» de l'home segons la teologia escolhstica 
M'interessa de subratllar l'aristotelisme de sant Tomas; i qui sap si no cal- 
dria dir que Tomas és aristotelic precisament pel fet d'haver volgut clarificar 
l'estructura de la natura. 
És sabut que, amb Aristbtil, assistim a la primera explicació harmbnica de 
l'univers, una explicació insuficient, que fou completada per l'estoicisme (que 
veu en l'ordre cbsmic l'existencia d'un Principi diví, una 1ntel.ligencia crea- 
dora, el hoyos o n e ~ p a t ~ i l ó ~ )  i pel neoplatonisme (que veu el Logos, creat per 
1' U, que és principi i subjecte del món de les idees, que produeix l'hnima del 
món, eterna i necesshria, principi de totes les animes individuals). És evident 
la influencia del neoplatonisme, sobretot el de Plotí, en la patrística cristiana i 
en la primera escolastica, influencia que es va traduir en una visió jerarquit- 
zuda de l'univers creat. 
Seguint el pensarnent d'Aristbti1, encara que matisant-lo amb les aporta- 
cions del neoplatonisme, Tomas entén per natura la res aliqua: és a dir, una ma- 
nera de ser, un modus essendi, on l'esse és entes corn a atribut transcendental. 
L'univers es manifesta originariament corn un ordre d'individus finits; pero la 
reflexió metafísica descobreix la composició de l'ens Jinitum,l3 i és aquesta 
composició metafísica la que pennet definir la natura com a materia prima o 
ens in potentia, que necessita de l'actus per a ser.14 La distinctio rerum, que fo- 
namenta l'ordre de l'univers, no és deguda a la diversitat de la materia, sinó a 
la intervenció de la causa primera. 
12. Hi ha hagut i hi ha un malestar generalitzat contra la metafísica, diguem-ne, c~essencia- 
lista»; pero, de metafísica, ha continuat havent-n'hi: hi ha metafísica en el nihilisme de Nietz- 
sche, corn n'hi ha en l'anti-onto-teo-logia de Heidegger. La negació de la metafísica només es 
dóna en l'estructuralisme, i encara no en tots els casos. 
13. La terminologia del s. XIII va identificar aquesta composició amb el quo est i el quod est, 
i també amb l'esse i la essentia. Quant a aquests termes, és evident la seva ambigüitat: la essentia 
pot ser considerada corn la naturalesa o definició de la cosa, corn I'esskncia concreta o individu i 
corn el coprincipi de l'ens jinitum (principi de limitació); i l'esse pot significar I'existkncia abs- 
tracta (qualitat de l'existir), l'existent concret i el principi de perfecció de l'ensjnitum. Vegeu el 
meu llibre Lu benauranca del cel i l'ordre establert (Col.lecthia Sant Pacia XXX), Barcelona: 
Facultat de Teologia de Barcelona - Herder 1984, 314 pp. 
14. Cf. Summa contra Gentiles, 11, cc. 43.46.53.54; el teisme que professa 1'Angklic no li 
permet una visió d'una natura tancada en ella mateixa: aquesta és la gran correcció operada per 
sant Tomas en l'aristotelisme. 
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~ 2. La humanitas de l'home «salvat» 
l 
Al16 que constitueix, al meu entendre, l'especificitat del pensament de sant 
Tomas respecte a la natura és l'ordo rerum. L'ordre de l'univers, que es reflec- 
teix en la constitució substancial de tots els éssers corporals, des dels inorghnics 
fins a l'home, participa subordinadament de l'aeternus rerum ordo, que és Déu 
mateix com a esse i corn a esse bonum, és a dir corn essencia i corn energia. 
Perb l'home, en la síntesi tomista, té un protagonisme especial en la confi- 
guració de l'ordo rerum. Com a capax veritatis, redueix a la unitat l'ordo 
rerum, i corn a cridat a la beatitud0 gaudeix d'una transcendkncia especial, la 
qual, centrada causaliter i exemplariter en el Cnst, el fa subjecte de la efinali- 
tat vertical» de 1'Univers. Sense deixar de ser aristotelic, sant Tomas formula 
l'aeternus rerum ordo des de la perspectiva de la scientia Dei et beatorurn.15 
En sant Tomas es donen els pressuposits que permetran de superar, més tard, 
el problema de la diferencia entre «natural» i «sobrenatural». L'actus essendi 
determina l'esse naturale, que, d'altra banda, no s'ha d'entendre en oposició a 
l'anomenat «ésser sobrenatural».l6 La realitat resta objectivament oberta.17 
15. Tomas parteix del convenciment que la scientia beata és el fonament de l'ordo rerum. 
Segons ell, la veritas és única: la veritas divina que, analbgicament, es troba in intellectu; i s'hi 
troba diversificada corn a veritas naturalis i veritas supernaturalis, d'acord amb les dues 
menes de «llum» que il.lurninen l'enteniment. huma. La scientia Dei i la veritas divina són 
mensura rerum i nlensura omnis veritatis. D'aquesta veritas Dei en participa, d'una manera es- 
pecial, l'home, per tal corn 1'intel.lecte huma posseeix la seva prbpia veritat a semblanca de la 
veritat que Déu coneix. Per aixo, la veritas humana esdevé quelcom semblant a una situació 
reflexa de la veritas Dei, en quant fonament de l'aeternus rerum ordo. Sant Tomas, a partir del 
concepte aristotelic de ciencia, ve a dir-nos que lYintel.lecte huma posseeix una potencialitat, 
més enlla de la que 1i és propia, en ordre a organitzar les dades dels sentits, la qual 6s actua- 
liztada per la scientia Dei et beatorum. 1 aixb s'esdevé quan 1'intel.lecte huma és «informat» 
per la veritas Dei tal corn és posseida pels benaurats. 
16. Tomas resol el problima amb el principi de l'analogia entis, analogia que és la base de 
la seva ontologia i de la seva gnoseologia. L'unum secundum analogiam, d' Aristbtil, fa referen- 
cia, en primer lloc, a una semblanca de relacions. Els neoplatbnics desenvoluparen, per exemple, 
l'analogia de la llum; sant Tomas va estudiar l'analogia de l'intellectus i de la ratio, de la scien- 
tia i de la$des. Perb la ventable analogia seria 19analogia attributionis, que es fonamenta en el 
lligam causal: la relació entre la creatura i el Creador designa aquest lligam que tradueix el fet 
que l'ens creatum depen totalment de l'ens divinum. Els neoplatbnics no veieren res més que el 
lligam causal «equívoc» (entre 1'U i les seves emanacions); Tomas explica el lligam causal d'una 
manera analogica plena: l'home ha rebut i rep l'ens creatum (ens perparticipationem) corn a es- 
sencialitat propia, corn a realitat prbpia i corn a activitat propia. 
17. Només vull dir aixb: Tomas va resoldre el problema sense recórrer a la distinció entre 
natural i sobrenatural, que, d'altra banda, reconeix; i que aquesta intuició estaria molt d'acord 
arnb aquella diferenciada unitat entre creació i salvació, de la qual parla Ireneu (Adv. h a e ~ ,  V, 
praef.) i que, sobre la base de la distinció entre perfectio fomzae i per$ectio$nis, va traduir-se en 
l'axioma escolastic: ~grat ia  non destruit naturam sed supponit et perficit naturarn* (cf. W. KAS- 
PER, Jesús el Cristo, Salamanca: Sígueme 1976, pp. 236-261). 
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Perb la natura de l'home resta en 1'Angelic «fixada» en l'esse, més que no 
pas en el posse esse. A la teologia li ha resultat més difícil superar aquest fi- 
xisme que a la filosofia. 
11. SEGON «ITINERARI»: DE LA «NATURALESA» A LA «HISTORIA» 
La comprensió de la humanitas en clau histbrica és una de les conquestes 
del Vaticii 11; ho veurem més tard. Aquí m'interessa posar de manifest un segon 
«itinerari» que, sense abandonar el terreny metafísic, segueix el solc de la «bis- 
toricitat» de l'home i de la vida humana. Caldri, doncs, veure que cal entendre 
per «historia»; després analitzarem breument l'opció histbrica de l'antropolo- 
gia teolbgica; finalment, comprovarem la reacció de la rdexió histbrico-fi- 
losbfica sobre l'home en aquest darrer segle. 
1. La dimensió historica de la humanitas 
Rovira Belloso, ja en el terreny de l'aniilisi crítica del teisme,l8 postula, en 
el seu llibre, la superació del Deus sive natura, de Spinoza, i de l'immanen- 
tisme de Lessing i de Goethe, en el sentit d'assegurar el rol de la revelació, que 
consisteix a «fornir una nova Imatge de Déu de la qual no podíem disposar 
abans que la revelació s'acomplís», una Imatge que és resposta i itinerari i que 
«és la que eixampla els límits de la raó sense desnaturalitzar-la», una Imatge 
que «no solament és representació de cara al coneixement, sinó que és imatge 
conformadora de cara al procés de transformació de tot el que és humh».19 
La comprensió de la «historicitat» de l'home requeriria un aclariment 
previ sobre el concepte d'«histbria». Aquí vull subratllar el concepte d'«histb- 
ria» en oposició al de «naturalesa» (entesa com a ordo rerum) i, en aquest as- 
pecte, com a superació dels principis metafísics que regeixen la comprensió de 
la humanitas; és a dir, un concepte que permet de subratllar la concepció dinii- 
mica de la humanitas, que contrasta amb la comprensió de la natura humana, 
vigent en l'edat mitjana. 
Val a dir, perb, que, si més no en la versió renaixentista i il.lustrada del 
concepte, es reprodueix, sobre una base empírica, un esquema metafísic sem- 
blant al que hem pogut descobrir en el primer «itinerari»: en aquest cas, l'ac- 
ció de l'home, que dirigeix la historia, esta sotmesa a unes constants fixades 
per la psykhe humana. 
18. ROVIRA BELLOSO, La humanitat, 49-88. L'autor denuncia la «naturalització de la revela- 
ció», retinguda parcialment per la concepció «moderna» de D6u-en-el-món, una concecpió que 
rebutja que Déu pugui ser considerat com quelcom supra i extra mundi! 
19. ROVIRA BELLOSO, La humanitat, 87. 
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El perfil metafísic d'aquest segon «itinerari» apareixera quan parlem de la 
comprensió agustiniana de l'ordo rerum, és a dir, l'ordre terrenal, que compren 
les tres esferes concentriques de l'univers, de l'home i de la societat humana, 
un ordo rerum que es fonamenta en la veritas aeterna i que es realitza, conduit 
per la providencia divina, en el christianus rerum ordo.20 
2. L'opció histdrica de l'antropologia teoldgica 
Sant Agustí és segurament l'iniciador de la «teologia de la historia». Les 
categories o esquemes de pensament dYAgustí formen part de la seva síntesi 
d'inspiració neoplatbnica, categories que li varen permetre d'aprofundir en la 
realitat de l'hnima com a fonament de l'ordo rerum. És en l'anima, amarada 
d'amor, on descobrim la intima scientia qua nos vivere scimus.21 
a) La síntesi agustiniana 
El neoplatonisme dYAgustí es fa especialment palks en la seva eclesiologia, 
una eclesiologia que té com a punt de partenca i com a nervi estructurador la 
unitat que els cristians formen amb Crist,22 una unitat que té la seva font en 
1'Esperit de Crist, és a dir, la gracia per la qual Jesús ha estat fet Crist23 i en els 
efectes d'aquesta gracia, sobretot els sagraments. 
Aquesta és 1'Església «catblica», que té els seus fonaments en la veritas ae- 
terna i que, com a realització temporal de la providencia divina, sosté, amb la 
20. Cf. GIL RIBAS, La benauranga, 98-109. 
21. Cf. De Trin., XV, c. 21. Aquesta seria la base de la veritable filosofia, entesa segons el 
model platbnic d'amor a la saviesa (cf. De ord., 11, c. 18; Sol., 1, c. 3). Malgrat, perb, el carhcter 
intuitiu dels fets de consciencia d n  radica el fonament de l'ordo rerum-, la certesa que engen- 
dren, superior sens dubte a la que proporcionen els sentits, és incomparable a la certesa inherent 
a l'amor, que és el nucli funcional més íntim de la mateixa anima (cf. De Gen., ad litt., XII, c. 6 
i De Trin., IX, c. 18; De lib. arb., 11, c. 1 1 ) .  Sant Agustí estableix el primat de l'amor. El «cel» 
d'Agustí no és el «cel» de la scientia beata, sinó el de la fruitio Dei de l'home ressuscitat; i 
aquestafruitio no és res més que l'experiencia amorosa per excel.l&ncia. Hi ha la veritas aeterna, 
pero aquesta no és res més que la civitas quae sursum est, el reialme definitiu de l'amor de Déu. 
La raó de la preeminencia de la certesa inherent a l'amor, caldria cercar-la, al meu entendre, en 
la presencia especial del Verb en ]'Anima que estima, perla qual la mateixa ventat esdevé «lumen 
istud unde animae accenduntur ve1 illuminantur non alieno, sed proprio splendore~ (Tract., in lo., 
36). L'amor és concupiscentia veritatis: si la veritat és estimada, «substrahere sese atque abs- 
condere a suis dilectionibus non potest» (De mol: Eccl. cath., 1, c. 17). 
22. «Unus homo, unus vir, una persona. Christus integer, Christus totus» (d'abans de la seva 
consagració episcopal: Enar~  in Ps., 3,9; 9,14; 17,51; 18; Enar~,  11, 10; des del desembre del 418: 
Serm. 341); val a dir que aquesta unitat inclod tots els justos «ab Abel usque ad ultimum electumb. 
23. De praed. sanct., 15. 
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seva doctrina, l'ordre de la societat humana, en quant christianus rerum ordo.24 
D'aquí arrenca, si més no parcialment, la comprensió agustiana de la humani- 
tus com historia (fruit de la seva especulació sobre el temps i la eternitat), una 
historia quq evidentment, és la historia cristiana. Agustí coneix un temps ante- 
rior a Jesucrist, pero, segons ell, és un temps pre-cristii, que serveix també per 
a la construcció del Corpus Christi mysticum. La veritable historia s'inicia amb 
l'aparició de 1'Església cristiana, que, per aixo mateix, esdevé cristal.lització de 
l'ordo rerum; 1'Església que no és altra que la <<Catoli~a».~5 
No hi ha dubte que, segons Agustí, l'ordo rerum obeeix a la dialectica pre- 
sent-futur i que l'aeternus rerum ordo no es manifestara plenament fins a la fi 
de la historia. Per aixb, el christianus rerum ordo s'esdevindri plenament en 
l'era escatologica. Amb tot, cal dir que els esquemes neoplatonics, presents en 
la seva eclesiologia, li permeten, d'una banda, identificar el lumen jdei amb 
l'auctoritas Ecclesiae toto orbe di@sae i, d'una altra, organitzar la realitat en 
forma de diferents nivells, dels quals l'inferior participa, com a preparació, del 
superior; nivells que, en el cas de l'Església, són dos: la communio sacramen- 
torum i la societas sanct0rum.~6 
b) L'herencia agustiniana 
Agustí fou el principal suport de la primera escolistica, si més no fins a 
l'adveniment de l'aristotelisme. Agustí i el Pseudo-Dionís tingueren una gran 
influencia en l'estructuració de l'eclesiologia del segle XIII. En realitat, Agustí 
24. L'univers esta vinculat a l'ordre etern per les rationes seminales, que prefiguren el 
món futur; l'home, que és anima espiritual en possessió d'un cos, s'actualitza per la il.lumi- 
nació divina, a partir de la qual organitza el seu saber natural i sobrenatural. Les rationes se- 
minales, creades per Déu des de la creació del món, com a principis immanents de la materia, 
es troben emmagatzemades per la i1,luminació divina en l'anima, d'on flueixen pel camí con- 
junt de la recerca del bé i de la veritat, per a estructurar l'ordo rerum segons l'esquema de l'a- 
eternus rerum ordo. La societat humana, d'altra banda, és 1'Ecclesia a b  Abel, com a unitat 
dels salvats. Es així com l'aeternus rerum ordo es reflecteix en les tres esferes concentriques 
de l'ordre terrenal. 
25. Per a entendre el pensament de sant Agusti sobre l'Església, cal entrar en el context de 
la lluita contra els donatistes. Aquests volien una Església tota pura i entenien el nomen catholi- 
cum en el sentit de «quod sacramentis plenum est, quod perfectum, quod irnmaculatum, non ad 
gentes», segons el testimoni atribuit a Gaudenci. Sant Agustí defensa els poders sacramentals (cf. 
Tract., in lo., VI, c. 7): 1'Església té el poder de Jesucrist d'unir-se a tots els homes per a poder- 
los unir al Pare i així reunir-los en un sol cos huma-diví (cf. De Bapt., IV, c. 1). 
26. Segons Agustí, hi ha una sola Església. Una part d'ella és la que existeix des d'abans de 
la creació de l'home, de la qual formen part els angels que varen restar fidels; pero una part d'e- 
lla és encara pelegrina (l'«Ecclesia quae in hominibus est», de llEnchiridion, la «civitas Dei 
quantum ad hominum genus pertinet», del De civ.), que posseeix un cert ordo social. 
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mai no fou oblidat: Boeci, per exemple, és bhsicament a g ~ s t i n i a ; ~ ~  tanmateix, 
fou després del Concordat de Worms quan reneix l'agustinisme, a nivell de teo- 
logia monhstica i a nivell d'escole~.~g 
El personatge que encarna millor l'herencia agustiniana és sant Bernat de 
Claravall. Sant Bernat fou un dels representants més qualificats de l'home 
d'Església del seu temps i amb el1 es clou una etapa del pensament, durant la 
qual l'herencia agustiniana havia servit per a bastir conceptualment l'aeternus 
rerum ordo des de la perspectiva de l'eclesiologia. L'herencia agustiniana va 
restar com refugiada en el pensament de sant Bernat, on els esperits resistents 
al canvi varen trobar refugi. 
Val a dir que la solidesa arquitectbnica de les síntesis doctrinals del segle 
XIII i els nous esquemes mentals dels mendicants varen fer callar, momenth- 
niament, les exigencies tradicionalistes. 
c) La humanitas a les acaballes de l'edat miíjana 
Hem vist la constnicció aristotelica de sant Tomas d' Aquino. Sant Bona- 
ventura parteix de la convicció que no hi ha un eordre natural» i un altre de «so- 
brenatural»; i la raó és el Crist, que és el centre de tota l'obra creadora i 
salvadora de Déu. L'únic ordo rerum, en quant és i en quant és cognoscible, és 
el que té els seus fonaments en la visió teolbgica de les coses, una visió que re- 
colza en l'estadi escatolbgic de l'ordo universi.29 Val a dir que el punt de vista 
de sant Bonaventura sobre l'aeternus rerum ordo és profundament eclesiolb- 
gic.30 L'Església, que fou iniciada per l'acte creador Cjuntament amb els hngels 
i la gracia), viu ara la seva sexta aetas, tot esperant la vuitena, que és el temps 
de la resurrecció i de 1'Església triomfant.31 
27. Cf. De consolationephilosophiae; edició castellana: La consolaciórz de lafilosojfa, Bue- 
nos Aires 1977, pp. 116-139. 
28. Cf. Evangelista VILANOVA, Hist6ria de la teologia cristiana, 1 (Col.lect&ia Sant Pacih 
XXXII), Barcelona: Facultat de Teologia de Barcelona - Herder 1984, 787 pp. Vegeu-ne pp. 
268-346 i 377-382. 
29. Bonaventura reconeix la validesa de la investigació filosbfica, és a dir, de I'anhlisi me- 
tafísica de la realitat; pero fa una clara opció a favor de l'exemplarisme, degudament corregit, 
dels neoplatonics. 
30. Ho és a partir de I'«exemplarisrne». El rerefons de les Collationes -1'obra segurament més 
representativa en aquesta materia- reflecteix una visió de l'ordo rerum segons el qual «sicut luna est 
filia solis et recipit lurnen ab eo, similiter Ecclesia a superna Ierusalem» (Coll., 22). Quan afirma que 
Déu és exemplar omnium rerum, ho fa perque considera que Déu 6s «causa causarum et ars praes- 
tissime originansn (Coll., 12, n. 2), de la qual cosa es dedueix l'existkncia de l'ordo rerum, que és 
l'efecte rnés important -com a vestigium en el qual es manifesta la sapientia- de l'acció creadora de 
Déu: l'ordo, que es troba en l 'hima humana i l'ordo sine ordine, que és Déu (cf. Coll., 1, n. 13). 
31. El pensament de Bonaventura és important, entre altres motius, pel fet d'haver inspirat, 
si més no parcialment, els esquemes mentals dels «espirituals». 
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L'antropologia de Mestre Eckhart és una altrazosa. El subjectivisme que 
respiren les seves tesis fou com una mena de llampec que va il.luminar sobta- 
dament una zona molt poc explorada fins aquel1 moment; i de sobte, l'aeternus 
rerum ordo, fix i immbbil en la seva transcendkncia, va sentir-se sotragat per la 
presencia d'un element nou i pertorbador: la subjectivitat humana. Ns  darrers 
anys del segle XIII i els primers del XIV es varen caracteritzar, a nivel1 teolb- 
gic, per una devaluació del pensament metafísic propi del tornisme, devaluació 
parcialment neutralitzada per l'aportació de Duns Escot. 
La vinguda del primer humanisme, tot i mantenir molts punts de contacte 
amb el pensament anterior, va significar un canvi d'orientació molt notable. En 
parlarem més endavant. Aquí m'interessa de subratllar que la humanitas hu- 
manista, d'acord amb la nova manera d'entendre la natura, ja no és la dimen- 
sió essencialista de l'ésser humh, sinó la seva dimensió histbrica. 
El refús d'aquest vessant metafísic ha posat en circulació el concepte de 
conditio humana, expressió de 1' «esdevenir» humh. 
3. La humanitas corn a conditio humana 
La reflexió filosbfica d'aquest darrer segle sobre l'home es caracteritza 
pel fet de subratllar l'«estructura» fonamental dialkctica de l'existkncia hu- 
mana (l'home és alhora un ésser «ckntric» i un ésser «exckntric»), de la qual 
es dedueix el carhcter processual de la vida humana i en la qual queden pale- 
sos els aspectes «corporal-sensible» i «espiritual-moral» de l'experikncia 
vital humana. 
L'«estructura» expressa certament la constitució fonamental de l'ésser 
humh (la conditio humana en el sentit de hominitas), pero no pot fixar la hu- 
manitas de l'home, és a dir, les possibilitats d'autorealització, en el sentit de 
l'«autentic ésser humb (quelcom que requereix la idea de l'«humanisme»). 
L'hoine que existeix histdricament es configura com a «pregunta oberta» i es- 
devé tasca per a el1 mateix. 
111. TERCER «ITINERARI»: LA HUMANITAS COM A 
COL.LECTIU HUMA 
Dkiem que la comprensió de la humanitas en clau histbrica és una de les 
conquestes definitives del Vatich 11, que reconeix en l'estat actual d'unes co- 
municacions a escala mundial i a tots els nivells un signe de la unitat del lli- 
natge humh i una oportunitat positiva per a la rnissió de l'Església, que és la de 
reunir tots els homes en el reialme de D é ~ . 3 ~  
32. Vegeu LG 1 i GS 42,55ss. 
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Aquesta comprensió de la humanitas inclou, entre altres, la qüestió de la 
«mundialització» (a partir de la constatació que cada vegada més tot es juga 
avui a nivel1 planetari, des de l'economia a la seguretat col.lectiva), un fet que 
produeix una certa perplexitat, per tal corn s'entén corn una mena de fatalitat, 
de la qual ningú no es pot deslliurar. 
1. La humanitas des de la perspectiva del primer humanisme 
Aquest tercer «itinerari» fou transitat per sant Agustí en la lluita contra els 
donatistes, en insistir que només hom pot ser cristii en comunió amb una uni- 
tat tan amplia corn el món (communicare orbi terrarum: Enarx in Ps., 56'13; 
Ep. 93, 7.23).33 
L'herkncia agustiniana conserva aquesta eclesiologia «universal». D'altra 
banda, la primera meitat del segle XII es va caracteritzar per lapax i per la con- 
cordia. La societas christiana encarna l'ideal unitari de la ecclesia, de tipus ca- 
rolingi, un cop superades les exageracions teocritiques de la reforma gregoriana. 
La auctoritas de 1'Església -sobretot la personal del papa- era reconeguda per 
tothom, no corn un dominium sinó corn un ministerium o oficium. Amb sant 
Bernat s'assolia l'ideal agustinia del christianus rerum ordo, corn a reflex de 
l'ordo rerum i corn a encarnació del l'aetemus rerum ordo.34 Com és sabut, l'e- 
clesiologia bernardiana cultiva un concepte d'Església corn a realització sacra- 
mental de l'ordo rerum. 
1 si de sant Bernat passem a sant Bonaventura, veiem en el francisca una 
clara tendencia a «jerarquitzar» el christianus ordo, sobre la base dels diver- 
sos graus d'«il.luminació» divina i de «contemplació». Per a sant Bonaven- 
tura l'ordre cristii és actualment el del tempus clarae doctrinae, en el qual el 
papa ha fet el gran servei a 1'Església de crear els ordes mendicants, cima1 de 
la perfecció evangelica.35 
La deologia oficial avinyonesa» (centrada en els temes de la congregatio 
$delium i de la plenitud0 potestatis), que substitueix el pensament de la gran 
escolastica, es mostra incapac de pensar la humanitas corn un universal, una in- 
33. La paraula ecclesia dlAgustí és molt prbxima al nostre t eme «comunitat» i podria ser 
canviat per populus, genus, societas, per la qual cosa la paraula sempre és emprada amb algun 
detenninatiu: «ecclesia quae horninibus est, ecclesia deorsum quae peregnnatur~. 
34. Cf. GIL R m ~ s ,  La benauran~a, 109. A parer meu, amb sant Bemat, que va menystenir 
temes agustinians tan importants corn el Christus totus o l'ecclesia permixta i la distinció entre 
la communio sacramentorum i la societas sanctorum, es clou la tradició del christianus rerum 
ordo, una tradició que sorgira, transformada, a la fi del s. XIII i comencament del XIV. 
35. Aquesta comprensió de les coses la podem trobar, a més de en les Collationes, en el Bre- 
viloquium i en el De perj%ectione evangelica. 
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capacitat molt agreujada pel nominalisme de Guillem d'ockham, que procla- 
mava la supremacia del «concret» en l'ordre ontologic i en el gnoseologic.36 
L'«itinerari» que seguim es fa especialment pales en el primer humanisme, 
que entén la humanitas com la unitat del llinatge humi, una unitat que té el seu 
origen en el Déu creador i la seva meta en l'acompliment de la historia humana. 
En parlarem més endavant. En qualsevol cas, la humanitas humanista seria 
el conjunt dels homes i dones en la doble dimensió diacrbnica i sincronica, una 
«definició» que pot referir-se simplement al numerus humi o pot arribar a ex- 
pressar quelcom semblant a una mena de consciencia col.lectiva o comunitaria 
o a una mena d'universal-real. 
2. La humanitas com a «única naturalesa humana» 
La teologia, sota l'influx de la filosofia grega, estava acostumada a inter- 
pretar la humanitas com la «única naturalesa humana», de la qual participen 
tots els homes. Amb el pecat d'Adam la «naturalesa humana» (i, amb ella, tots 
els homes) esdevingué pecadora; pero, en haver assumit el Fill de Déu aquesta 
naturalesa, tots els homes han estat destinats i cridats a participar de la vida di- 
vina. La humanitas, en aquest cas, és una mena d'unitat interna metafísica o 
genetica donada anticipadament (monogenisme). ' 
La teologia de després de la Reforma va intentar de seguir el nou «itinerari» 
de la humanitas proclamat per l'humanisme, i a poc a poc ani  comprenent la 
humanitas com la unitat transcendent en Déu o en 1'Esperit del Crist que es 
deixa sentir en el procés de la historia humana; pero, en fer-ho, va haver de fer 
atenció als reptes d'una «modernitat» que anava fent de la humanitas un ano- 
nimat sense persones. 
Des d'aquesta perspectiva és normal que hom demani a la teologia que reivin- 
diqui el més gran dels universalismes a l'hora de pensar la humanitas, i que 1'Es- 
glésia no oblidi que la casa de l'home és l'univers. Ho veurem més endavant. 
Avui, més que mai, el temps s'ha fet histbria.37 Fins fa poc, tothom creia 
que la humanitat caminava vers un futur ple de llum; avui estem cada vegada 
menys segurs de nosaltres mateixos i cada vegada dubtem més de si la histo- 
ria té cap mena de sentit. Fins i tot l'Església, que semblava orientar-se vers 
36. La controversia entre Joan XXII i Guillem dlOckham es basa en les dues maneres d'en- 
tendre la influencia de la «Humanitat» del Crist en el cel dels benaurats i en 1'Església militant 
(cf. GIL RIBAS, La benauranca, 130-147). 
37. Vegeu la conferencia pronunciada a París per Timothy RADCLIFFE, mestre general de 
l'orde de predicadors, durant l'encontre de superiors majors, el 13 d'octubre de 1998, i publicada 
a La documentation catholique: «L'ours et la moniale. Le sens de la vie religieuse aujourd'huip, 
DC 2199 (7 marq 1999) 228-235; trad. cat.: «L'ós i la monja. El sentit de la vida religiosa avui», 
Documents dlEsglésia 722 (1999) 367-375. 
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una renovació i una nova vida en el concili Vatica 11, sembla que avui no sap 
on va; i ningú no gosaria jurar que la historia dugui al Regne. Tanmateix, no 
podem viure sense el suport d'una historia: si ja no ens refiem de la «gran», 
n'inventarem de petites; en deixar de creure en el mite del progrés, ens refu- 
giarem en les ficcions, les de qualsevol serial o el de les histories rnilelenaris- 
tes de la fi del món. 
IV. QUART «ITINERARI»: LA HUMANITAS COM A HUMANISME 
Avui hi ha un refús generalitzat d'una ontologia que pretén de coneixer bé 
les substancies i que creu poder jerarquitzar-les. En el seu lloc s'ha instalslat un 
positivisme endurit. Rovira Belloso ho constata i, tot arrenglerant-se amb els 
qui no es deixen seduir pel món de les essencies atemporals, cerca, en el seu 
projecte teologic, «no pas el fixisme estatic d'un sistema de contemplació del 
cosmos natural, sinó una metafísica dinamica, capaq de rebre i de mostrar un 
Logos que no tem el món caigut, que no vol restar tancat en El1 mateix, sinó co- 
municar-se, davallant a la miseria per tal d'obrir carnins d'aixecament».38 
En aixo consisteix basicament l'humanisme cristia. És clar que, d'huma- 
nismes, n'hi ha més d'un;39 i qui sap si no podríem dir que la idea d'humanisme 
obeeix en el fons a la necessitat d'assegurar «l'autkntic ésser humb. L'huma- 
nisme seria, aleshores, el sistema filosofic que posa l'home i els valors humans 
per sobre de tots els altres. Des d'aquesta perspectiva, l'humanisme implica una 
revaloració de l'home, emancipat dels sistemes que el retenien presoner adhuc 
sense adonar-se'n. 
Podem parlar d'humanisme com a sinbnim d'interks per tot el que és huma. 
En aquest aspecte, ens hem de referir al fenomen cultural que s'inicia amb el 
Renaixement, que instaura l'afició a l'estudi de la literatura grega i romana i 
presenta la vida d'aquests pobles com a ideal a nivel1 literari, polític i social. 
En un altre sentit (depenent, pero, d'aquest primer), l'humanisme seria una 
mena de referent, més o menys present en tots els sistemes filos~fics-postes- 
colastics, que subratlla la dignitat humana i l'erninent dignitat de la persona (en 
un to més o menys liberal).40 
38. ROVIRA BELLOSO, La humanitat, 46-48. 
39. Pau VI parlava, el 7 de desembre de 1965, de «l'humanisme laic i profa» que «ha apare- 
gut, finalment, en la seva temble estatura i ha, en cert sentit, desafiat el Concili», i demanava: «La 
descoberta de les necessitats humanes (i són més grans com més gran es .fa el fill de la tema) ha 
absorbit l'atenció d'aquest Sínode. Reconeixeu-li almenys aquest merit, vosaltres, humanistes mo- 
dems, que renuncieu a la transcendencia de les coses supremes, i sabreu reconeixer el nostre nou 
humanisme: nosaltres també, nosaltres més que qualsevol, som els conreadors de l 'home.~ 
40. Vegeu Jean-Paul SARTRE, El existencialismo es un humanismo, i Martin HEIDEGGER, 
Carta sobre el humanismo. Els dos textos han estat publicats, amb aquest mateix títol, per Edi- 
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l .  La humanitas de l'homo humanus 
Les arrels de la tradició humanista són molt antigues. «La República» de 
Plató n'és un primer exemple. L'humanisme renaixentista, que s'inicia amb Pe- 
trarca i Boccaccio,41 tot i que en un comenqament és filologia, acaba essent fi- 
losofia, és a dir, posició davant el món i ideal de saviesa vital. L'humanisme que 
no té res d'anticristih: més aviat intenta harmonitzar el cristianisme amb la tra- 
dició clhssica; fins i tot hom podria parlar d'una certa «teologia humanista».42 
Si per humanisme entenem l'atenció al concret i la valoració del concret 
com l'epifania del transcedent, és un fet profundament cristih.43 D'altra banda, 
la tradició ideolbgica de l'humanisme renaixentista, tal com apareix en la doc- 
trina pedagbgica d'Erasme, té arrels en la teologia.44 
L'humanisme, perb, no és ni pot ser tan sols una atmosfera espiritual o un 
'tarannh cultural. Rere els seus postulats hi ha una filosofia que, necessariament, 
comporta una certa visió o comprensió metafísica de l'home. Heidegger, que 
no té cap inconvenient a qualificar el cristianisme d 'h~manis rne~~ ,  es pregunta 
en que consisteix la humanitas de l'home. 1 la seva resposta és aquesta: la hu- 
manitas de l'home, si no vol quedar-se en el simple bon desig que l'home sigui 
humh, i no inhumh, ha de fer referencia a l'«essencia» de l'home. 
ciones del 80, Buenos Aires 1988, 121 pp. Els tindré presents; pero, ateses les limitacions d'a- 
quest article, no podré fer-ne una anhlisi mínimament aprofundida. Heidegger entén per huma- 
nisme en general «el empeño destinado a que el hombre esté en libertad de asumir su humanidad, 
y en ello encuentre su dignidad», tot i que reconeix que, segons s'entengui «llibertat» i criatura- 
lesa)), l'humanisme és en cada cas quelcom diferent, de la mateixa manera que són diferents les 
vies per a realitzar-lo (pp. 73-74). 
41. L'extensió plena de l'humanisme es realitza en el s. XV, sobretot a Italia, i en el s. XVI 
arreu d'Europa. Al nom classic dlErasme cal afegir-hi, en la cultura catalana, els del cardenal 
Joan Margarit, el poeta i legista Jeroni Pau i el gramatic Joan Ramon Ferrer; pero qui sap si no 
hauríem de parlar d'un humanisme catala primerenc encamat en l'obra de Bernat Metge. A 
Castella, com és sabut, s'inicia en el s. XV un humanisme que cristal.litza l'any 1492 amb la 
gramatica de Nebrija. 
42. Cf. Evangelista VILANOVA, Historia de la teologia cristiana, 11 (Col.lecthia Sant Pacia 
XL), Barcelona: Facultat de Teologia de Catalunya - Herder 1986,786 pp. Vegeu-ne les pp. 21-33. 
43. Vegeu ROVIRA BELLOSO, La humanitat, 17. Val a dir que l'humanisme italia, que 
compta amb l'aportació dels «intel.lectuals» bizantins, comenca amb l'estudi dels Pares grecs, 
basicament els del s. IV. - 
44. Vegeu JAEGER, Cristianismo primitivo, 139-140. 
45. HEWEGGER, Carta sobre el humanismo, 71-74. Heidegger subratlla que el cristianisme 
es preocupa de la salvació de l 'h ima (salus aetema) i presenta la historia de la humanitat en el 
marc de la histbria de la gracia: «El cristianismo !e la humanidad del hombre -la humanitas del 
horno- desde la delimitación frente a la Deitas. El es, en la historia de la gracia, hombre como 
"hijo de Dios", que escucha en Cristo, y gracias a él la asume, la interpelación del Padre.» 
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2. Rerefonsjlosdjc de l'humanisme 
Heidegger i Sartre plantegen l'humanisme en relació arnb l'existencialisme. 
Heidegger, en aquest sentit, afirma que qualsevol humanisme, o bé es fonamenta 
en una metafísica o bé es converteix en el fonament d'una metafísica.46 Heideg- 
ger ho afirma, sobretot, a partir del convencitnent que l'existencialisme ha tin- 
gut el coratge de pensar l'home com a veí del ser, amb la qual cosa s'esti dient 
que la humanitas de l'home és quelcom més decisiu que tot el que hagi pogut 
pensar qualsevol metafísica. 1 aixd és l'humanisme en sentit estricte, l'huma- 
nisme que pensa la hurnanitas des de la proximitat del ser. 
Heidegger reconeix que hi ha un humanisme «il.legítim» de tipus liberal, i 
que refusar aquest humanisme no vol dir defensar el que és inhumi. Heidegger 
defensa un humanisme que consisteix en un «pensar» que determina l'esskncia 
de la humanitas com a ec-sistkncia. 
Sartre s'oposa radicalment a qualsevol sistema que posi l'«esskncia» abans 
de l'«existkncia» i nega que es pugui trobar en l'individu humi una essencia uni- 
versal que constitueixi la naturalesa humana;47 reconeix que l'existencialisme 
s'aferra a la idea d'una naturalesa humana, una naturalesa que cal qualificar de 
«condició» temorenca, incerta i desesperada. Sartre no esti disposat a acceptar 
l'alternativa de la «condició humana», tal com és entesa per l'existencialisme, 
perquk, segons ell, és un concepte massa proper al de «naturalesa humana». 
Heidegger, que entén l'humanisme com l'intent destinat a fer que l'home as- 
sumeixi en llibertat la seva humunitas, estaria disposat a pensar l'home, no com a 
«essencia», ni «forma de vida», ni «manera de ser», sinó com a «decisió». La pre- 
46. Sartre, pel seu compte, més aviat pensa al contrari. En qualsevol cas, no manifesta cap 
mena de simpatia per l'humanisme, del signe que sigui: «Humanismo, desgraciadamente, es un 
término que hoy día sirve para designar comentes filosóficas no solamente en dos sentidos, sino 
en tres, cuatro, cinco o seis. Todo el mundo es humanista en esta hora; aun ciertos marxistas [...l. 
Cuando el cristianismo se pretende ante todo humanista, es porque no puede comprometerse, es 
decir participar en la lucha de las fuerzas progresistas, porque se mantiene en posiciones reac- 
cionarias frente a esta revolución. Cuando los pseudomarxistas o los liberales proclaman la per- 
sona ante todo, es porque retroceden ante las exigencias de la situacibn presente en el mundo. 
Así también el existencialista, como liberal, proclama al hombre en general porque no logra for- 
mular una posición exigida por los acontecimientos» (El existencialisrno, 5 1-55). 
47. SARTRE, El existencialismo, 15 i 33. Sartre lamenta que l'ateisme filosbfic del s. XVIII no 
hagués eliminat també aquesta comprensi6 essencialista de l'ésser humh. A la p. 47 afegeix: «El 
hombre se presenta como una elección por realizar. Muy bien. Es ante todo su existencia en el mo- 
mento presente y está fuera del determinismo natural; no se define anticipadamente a sí mismo 
sino en función de su presente individual. No hay una naturaleza humana superior a él, sino que 
una existencia específica le es dada en un momento dado*; pero es demana: «Me pregunto si la 
existencia tomada en este sentido no es otra forma del concepto de naturaleza humana que, por ra- 
zones históricas, reviste una nueva expresión; me pregunto si no es muy parecida, y más de lo que 
aparece a primera vista, a la naturalesa humana tal como se definía en el siglo XVIiI.» 
- 
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gunta per l'home, orientada d'aquesta manera, permet d'arribar al fons de la con- 
ditio humana i de la seva rationalitas, és a dir, corn a pregunta oberta de l'home 
per la seva determinació, orientada vers el futur, per tal corn vol interrogar i deter- 
minar allo que l'home «és» des d'allo que «pot ser» i «ha de sem. 
L'humanisme es pregunta basicarnent pel posse esse de l'home. En aquest 
aspecte, hom sol dir que l'home és un ésser «utopic», una valoració que pot ser 
entesa en el sentit més general que l'home, en quant únic ésser finit que podem 
anomenar realment «existent», no pot deixar d'cestar a la recerca» de la seva 
propia essencia, perb que també pot ser-ho en el sentit estricte de la tradició 
utopica i en la línia d'Ernst Bloch. 
Des d'aquesta perspectiva, diríem que l'element propi de l'home és el 
«futur»; pero aquesta afirmació pot ser entesa en el sentit d'«infinitud histo- 
rica», absolutament imrnanent (d'acord amb l'aniilisi marxista i la psicoanii- 
lisi), o en el sentit teologic d'«acompliment escatologic». El cristianisme atorga 
a l'home el qualificatiu d'eésser escatologic», i ho fa a partir de la comprensió 
de l'éskhaton corn «allo que és totalment nou» i «estrictament futur», un 
«futur» (que és autentic i, per tant, encara no esdevingut) que té el seu lloc, el 
seu topos, «sota» (en la «latencia») el present -uthpicament- i, per tant, actua 
de forma «crítica» per sota de la realitat, produint-hi els condicionaments ne- 
cessaris per a la seva transformació; «futur» que es correspon al novum de la 
gracia del Crist en quant és «més» que la restauració de la vella ~reació.~g 
En qualificar el posse esse de l'ésser huma d'aquesta manera, el cristia- 
nisme supera l'estricte moralisme. No es pot negar l'impacte de l'utopisme 
blochia, que entén el futur de l'home endinsat en la marxa de la historia, un 
futur que, des de la seva immanencia no categoritzable corn afuturus, sinó corn 
a adventurus, reclama la categoria del novum i, malgrat la catastrofe de la mort 
per a cada individu, la del novum ultimum de la historia, on es produirh la som- 
niada reconciliació en la «patria de la identitat», sovint evocada per Bloch. 
L'escatologia cristiana té l'obligació de preservar el novum de la revelació con- 
tra tota mena de temptacions reduccionistes; perb no pot convertir aquest 
novum en una dimensió espiritualista de l'ésser huma. 
V. CINQ& «ITINERARI»: LA HUMANITAS DE L'HUMANITARISME 
La humanitas pot ser també i és l'expressió d'un sentiment profundament 
huma, que podria definir-se corn a «humanitarisme» i que seria sinonim de 
comprensió, tolerancia, benignitat, etc. 
48. Cf. Josep GIL RIBAS, Escatologia cristiana (Col.lecthnia Sant Pacii L), Barcelona: 
Facultat de Teologia de Catalunya - Herder 1994, 396 pp. Vegeu-ne especialment les pp. 16- 
17 i 28-37. 
I 402 JOSEP GIL I RIBAS 
L'humanitarisme manté una relació molt profunda amb l'humanisme.49 Hi 
ha una relació histbrica entre l'un i l'altre: entre els humanistes hi ha persones 
i grups d'ideologies molt diverses, que obren moguts, principalment, per fac- 
tors emocionals com la compassió i el sentit de la responsabilitat social, grups 
í persones que, en preocupar-se pels sofriments reals dels sectors més dkbils de 
la societat, han contribuit a la creació i desenvolupament dels moviments re- 
formador~ socials d e l ~  segles XIX i XX. 
En aquest sentit, podem dir que l'humanitarisme és una mena de rebrot 
tarda del cristianisme, que va néixer en contra de la situació creada per les pri- 
meres etapes de la industrialització. 
Perb també hi ha, entre humanisme i humanitarisme, una relació ideolb- 
gica. L'humanitarisme és una doctrina que, malgrat adoptar sovint un revesti- 
ment securalitzat i laic, s'inspira en l'humanisme i principalment en 
l'humanisme cristih. Val a dir que, rere l'humanitarisme, hi ha la convicció que 
l'home real és el que viu sotmks a una determinada «condició humana», és a 
dir, a una existencia concreta, certarnent alliberada de qualsevol determinisme 
natural, perb, en quant que «donada», sotmesa a un cert determinisme histbric! 
M'abstinc d'altres valoracions i consideracions. Rovira Belloso insisteix 
en la necessitat de «humanitzar» el fet cristih; a partir de la correlació entre 
«cel» i «terra», reclama una nova manera de veure les persones i les coses (una 
mirada evangklica que obre els ulls sobre la «terra», sense prescindir de l'ele- 
ment transcendent), una correlació que parteix del convenciment que allb que 
és autenticament humi, perquk es desplega en la línia de la justícia i de l'a- 
mor, és o tendeix a ser sagrament o imatge de l'autentic Transcendent. Rovira 
Belloso reclama una direcció del pensament que va del concret al transcen- 
dent, i que -correlativament- és capa$ de trobar el transcendent en el concret 
i empíric, una direcció que no és pas aliena a la manera de pensar i de fer del 
Nou Testament.50 
Avui es reclama que 1'Església faci seu el paradigma de la tolerancia i d'hu- 
manitat. L'Església d'avui ha de ser «universal», no pas en el sentit d'imposar a 
tothom un mateix estil o taranni, sinó en el de fer-se present en tots els imbits 
d'una cultura. Com diu Rovira Belloso, 
49. Levinas comenta: «La grandeza del antihumanismo moderno -verdadero más allá de las 
razones que se otorgue- consiste en dar un lugar claro a la subjetividad de rehén eliminando la 
noción de persona. El antihumanismo tiene razón en la medida en que el humanismo no es sufi- 
cientemente humano. De hecho, sólo es humano el humanismo del otro hombre» (E. LEVINAS, 
Dios, la muerte y el tiempo, Madrid: Cátedra 1994, p. 218). 
50. ROVIRA BELLOSO, iu humanitat, 105-107. L'autor entén que la llei de la correlació in- 
clou un metode que fou intuit amb gran profunditat per M. Blondel i que, en els nostres dies, han 
exposat amb diferents variants P. Tillich, K. Rahner i E. Schillebeeckx. 
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«quan al voltant dels anys seixanta es cercava l'autkntic missatge secular de l'evan- 
geli, segurament allb que era profundament desitjat era la seva traducció humana i te- 
rrestre, més que no pas una secularització radical que esbandís i eradiqués tot allb que 
era sagrat per als homes. Segurament el que es desitjava era no separar el que és sa- 
grat del que és humh. Crec que hom desitja avui no tant~ la secularització sinó la "hu- 
manització" del fet cristih».51 
Josep GIL 1 RIBAS 
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Summary 
The author, reviewing Rovira Belloso's La humanitat de Déu. Aproximació a I'essencia 
del cristianisme (((God's Hurnanity-An approxirnation to the Essence of Christianity))), 
considers that ((hurnan)) refers to anything relating to man, as well as that which, 
originating frorn divine initiative, produces qualitative enrichrnent in the irnrnanent live of 
the world. Further, «human)> is whatever generates the abstraction humanitas. The author 
analyses a whole set of ((itineraries)) of that humanitas. The first of these involves 
researching the essence of the hurnan being (the «nature» and ((supernature)) of the 
hurnan being); the second focuses on the «historicity» of man and human life; the third, 
humanitas as a human comrnunity; the fourth, humanitas as humanism and, lastly, the 
fifth, dealing with humanitas as humanitarianisrn. 
5 1. ROVIRA BELLOSO, La humanitat, 105-106. 

